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GIANFRANCO AGOSTI
Versificare i riti pagani.
Per uno studio del catalogo delle iniziazioni nel San Cipriano di Eudocia
1. Un’agiografia in versi
Nel panorama della poesia greca tardoantica l’imperatrice Eudocia (400-460) occu-
pa un posto di tutto rilievo, che tuttavia solo di recente le è stato pienamente riconosciu-
to. Infatti l’analisi della sua attività politico-religiosa1 ha sempre messo in secondo piano 
la sua produzione letteraria, sulla quale per di più a lungo hanno pesato pregiudizi clas-
sicistici2. Invece, il favore (fervore, talora) critico di cui gode la Tarda Antichità permette 
adesso di annoverare anche i poemi di Eudocia fra i tanti i recuperi delle ‘zone d’ombra’ 
della letteratura (di cui gli incontri del Calamo della memoria sono da tempo autore-
voli sospitatori). All’imperatrice vengono riconosciute concrete motivazioni culturali 
e l’impegno ad inserirsi attivamente nel dialogo fra paideia ellenica e cristianesimo3; e 
persino la sua tecnica poetica non è più analizzata con la matita rossa e blu, in cerca delle 
deviazioni dalle norme classiche, ma è giudicata alla luce del tentativo di rinnovare la 
tradizione epica attraverso un meditato progetto ideologico e religioso4.
Il nuovo approccio critico-letterario è stato particolarmente intenso e fruttuoso per 
i Centoni omerici, tentativo ambizioso di coniugare la poesia omerica e la rivelazione 
delle Scritture e opera stratificata di cui esistono due redazioni lunghe e tre fasi di una 
redazione breve, l’analisi delle versioni e della tecnica compositiva ha permesso di avere 
una nuova e attendibile edizione critica5. La prima redazione lunga è quella cui Eudocia 
ha messo mano proseguendo il lavoro di un certo Patricio. Invece, e paradossalmente, 
1 Holum 1982, 112-128; Burman 1994.
2 Per tutti si vedano le severe critiche sulla tecnica poetica eudociana di Ludwich 1897, 7-10.
3 Ho espresso il mio punto di vista su questo dialogo in Agosti 2001 e 2011, 281-282 e 297-298.
4 Cameron 1982 ha segnato senz’altro un punto di svolta; si veda fra i lavori più recenti 
Smolak 1979; Salvaneschi 1981 e 1982; van Deun 1993; Livrea 1998; Rey 1998; Agosti 2001; 
Bevegni 2006a; Schembra 2007a; Whitby 2007; Sowers 2008 (in questi lavori si troveranno 
altre indicazioni bibliografiche).
5 Schembra 2007a (a Schembra si devono anche dei dettagliati commenti alle due redazioni 
lunghe, Schembra 2007b e 2007c); per la II redazione si veda anche Rey 1998. I Centoni, secondo 
la suggestione di Fàj 1968, sono stati una delle fonti di ispirazione del Finneganns Wake di Joyce.
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l’altro poema conservato di Eudocia6, il San Cipriano, ha ricevuto un’attenzione minore 
di quanto ci si sarebbe aspettati. Eppure la materia di cui tratta è affascinante: si tratta 
infatti della parafrasi in esametri di un racconto agiografico che narra la conversione di 
un mago7. Ad Antiochia, il mago Cipriano si impegna ad assecondare le brame di un 
giovane nei confronti di una vergine cristiana, Giusta, ma sconfitto dalla fede incrollabi-
le di questa si converte, per divenire infine vescovo della città (I libro). Il riconoscimen-
to della passata iniquità porta Cipriano a raccontare la storia delle proprie iniziazioni 
ai culti pagani, in un vertiginoso viaggio attraverso la geografia sacra ed esoterica della 
religiosità tradizionale. Dalla Grecia alla Frigia, alla Scizia, all’Egitto, alla ‘regione dei 
Caldei’, Cipriano subisce ogni possibile iniziazione misterica, è colmato di ogni cono-
scenza esoterica, magica e astrologica, in una caleidoscopica enumerazione di rituali e 
dottrine, e infine nella sua qualità di «potente iniziato» ha una visione del demonio, 
che è definito sfolgorante «come un dio sull’Olimpo», ma le cui opere non sono altro 
che ombra e sogno8. L’impotenza di queste arti dinanzi alla resistenza della fanciulla 
porteranno però Cipriano a riconoscere il proprio errore (fin qui la narrazione eudocia-
na, nel II libro mutilo della parte finale), a confessare le proprie ignominie e ad abbrac-
ciare il cristianesimo. Infine il vescovo subirà il martirio, assieme alla vergine divenuta 
diaconessa col nome di Giustina (parte finale del II e III libro, non giuntici e noti dal 
riassunto di Fozio, grande estimatore della poetessa: Bibl. cod. 184).
L’intrigante vicenda e le evidenti analogie con la storia di Faust avevano attirato da 
tempo l’attenzione degli storici delle religioni, interessati ovviamente al racconto agio-
grafico più che alla riscrittura eudociana9. Questa peraltro non aveva mancato di col-
pire Charles Diehl, che nel suo bel profilo di Eudocia nella prima serie delle Figures 
Byzantines scriveva:
Il y a dans tout ce poème de fortes et réelles beautés, et l’on voit aussi tous les 
souvenirs littéraires, tous les rapprochements qu’évoque immédiatement cette 
lecture. Cyprien et Satan, c’est déjà Faust et Méphistophélès; et dans le démon 
éblouissant et fier de l’auteur grec, dans les hautaines paroles qu’il place dans 
da bouche, il y a quelque chose déjà de l’archange foudroyé du Paradis perdu. 
Ailleurs on pense à la Divine Comédie, dans le passage où Eudocie dépeint en 
traits énérgiques les vices personnifiés que les mauvais ésprits portent à travers le 
6 Perduti sono il poema sulla vittoria persiana di Teodosio del 422 e la parafrasi dell’Ottateuco 
e di Zaccaria e Daniele (elogiate da Fozio, Bibl. cod. 183).
7 Una scrittrice nordamericana ne ha anche tratto un dramma: Ethel van der Veer, Saint 
Cyprian and the devil, a fantasque in one act. Founded upon fragments of a poem by Athenais-
Eudocia, Empress of Byzantium, written about A.D. 422, 1928 (al momento non sono riuscito a 
reperire ulteriori informazioni su questo curioso esperimento).
8 Eudocia, San Cipriano II 223 (Cipriano come mystes), 238 (il demonio come divinità olimpica). 
9 Preller 1846; Zahn, 1882; e poi Reitzenstein 1917, 38-79; Radermacher 1927.
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monde, le mensonge et la luxure, la fraude et la haine, l’hypocrisie et la légèreté. 
Et ce n’est point assurément un mince mérite pour l’ouvrage grec du Ve siècle de 
faire penser ainsi à Dante, à Goethe, à Milton10.
Il giudizio di Diehl testimonia un interesse per questo poema che in qualche modo 
precorreva i tempi, e che solo negli ultimi trent’anni ha incontrato una certa condivisio-
ne. La lettura di Enrica Salvaneschi (1981), tesa ad evidenziare le strategie semantiche 
della poesia eudociana e i tratti di tardo gnosticismo, aprì in effetti la strada a una valuta-
zione sul piano storico-letterario, che prescindesse dalle défaillances prosodiche – le qua-
li del resto devono essere valutate in un’ottica diversa11. L’anno successivo Salvaneschi 
pubblicava la sua traduzione, accompagnata da una revisione del testo greco, e Cameron 
dava alla luce il suo profilo storico. In anni più recenti Enrico Livrea ha mostrato come il 
poema debba essere letto alla luce della politica religiosa dell’imperatrice12, proseguendo 
nel processo di revisione critica, il cui punto d’arrivo è rappresentato da quanto ha scrit-
to Claudio Bevegni pochi anni fa13: 
Nel suo complesso, Storia Cipr., rappresenta uno straordinario collettore di cul-
tura: un collettore, tuttavia, dove la compresenza di tanti elementi diversi, anche 
eterogenei, non provoca una collisione, bensì genera una fertile e armonica inte-
razione, facendo così del poemetto eudociano un esempio perfettamente riuscito 
di sincretismo culturale. In sintesi… costituisce una delle creazioni più intriganti 
e suggestive della poesia tardoantica.
Va da sé che questa rivalutazione dovrà trovare la sua consacrazione in una nuova edi-
zione critica del poema, visto che l’ultima ha ben più di un secolo14: edizione per la quale 
Bevegni, oltre una traduzione commentata, ha pubblicato molti studi preparatori15. Un 
compito tutt’altro che semplice, sia perché il poema è trasmesso da un codex unicus, il 
Laur. 7.10, dell’ XI secolo16, il cui testo spesso erroneo costringe l’editore all’emenda-
zione congetturale; sia per la complessità della tradizione della Vorlage oggetto della 
riscrittura di Eudocia. Il dossier agiografico su Cipriano di Antiochia si compone infatti 
10 Diehl 1914, 47.
11 Una dinamica di fattori anomali secondo l’interpretazione proposta in Agosti - Gonnelli 1995.
12 Livrea 1998, la lettura storicamente più convincente del poema.
13 Bevegni 2006, 48.
14 Ludwich 1897.
15 Bevegni 1981, 183-89; 1982a, 277-82; 2003, 29-46; 2004, 35-44; 2004-2005, 51-56; 
2006b, 389-405. Si veda anche Livrea 1993. Varie note critico-testuali si trovano anche nella 
traduzione di Salvaneschi 1982.
16 Ad esso si aggiunge il foglio strappato con l’inizio del poema (vv. 1-99) che ora costituisce 
il Leid. BPG 95, edito da Bevegni 1982.
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di tre parti: la Conversio, la storia della sconfitta delle arti magiche e della conversione 
fino alla nomina episcopale (vale a dire il contenuto del I libro del poema di Eudocia); 
la Confessio, cioè la confessione delle proprie iniziazioni magico-misteriche (il II libro 
di Eudocia); e la Passio, che narra la passione e la morte di Cipriano e Giustina (cor-
rispondente al perduto III libro di Eudocia). Questo dossier è noto in varie redazioni 
(greca, latina, copta, etiopica, siriaca e araba), le cui relazioni sono ancora in parte da 
elucidare, così come le questioni relative all’origine17. La sovrapposizione fra Cipriano 
di Antiochia e Cipriano di Cartagine aumenta le complicazioni (la confusione fra le 
due figure dovette essere piuttosto precoce, dato che è già testimoniata da Gregorio di 
Nazianzo nell’orazione 24 che è del 378-379 e che offre un ritratto fortemente ibrido 
della figura del mago convertito). Quel che è certo è che le tre parti del dossier per molto 
tempo hanno avuto circolazione indipendente.
Eudocia decise di dare veste poetica a una storia che sicuramente godeva di una certa 
popolarità, certo anche per i suoi tratti a tinte forti: la storia era probabilmente ben co-
nosciuta ad Antiochia, città con cui l’imperatrice aveva forti legami18, e l’idea di Livrea, 
che ha supposto che il poema fosse un omaggio per gli Antiocheni, recitato dall’impera-
trice nel 438-439, durante il primo viaggio in Terrasanta19, ha buone probabilità di co-
gliere nel segno20. E anzi varrebbe la pena di esplorare la possibilità di allusioni alla realtà 
antiochena più di quanto non si sia fatto sinora21, da un lato attraverso un’analisi pun-
tuale della parte finale del II libro, in cui Cipriano rievoca la propria vicenda alludendo 
agli innumeri θαύματα realizzati ad Antiochia (296-300)22 e alla pestilenza che aveva 
scatenato sulla città (393-398); dall’altro riflettendo sul genere letterario del poema. 
Infatti, se è indubbia la sua ascrizione al genere, tipicamente tardoantico, delle biografie/
17 Sul dossier si veda Zahn 1882; Reitzenstein 1917, 38-79; Delehaye 1921; Radermacher 
1927; Krestan - Hermann 1957; Kákosy 1984; Bevegni 2006, 26-27; Bailey 2009, 8-10 (e passim). 
Esiste poi una gran massa di letteratura ciprianea tardoantica e medievale, come ad es. i Secreta 
Cypriani ( Jackson 1982) o le preghiere di Cipriano (bibl. in Bailey 2009, 16 n. 49).
18 Bevegni 2006, 31-34.
19 Livrea 1998.
20 Un viaggio nel quale Eudocia prestò molta attenzione alla propaganda politico-religiosa e 
culturale, come mostra l’iscrizione in versi per le terme di Gadara, recentemente ritrovata, e che 
probabilmente risale a questo periodo (Green - Tsafrir 1982, 77-96; si veda poi SGO 21/22/01; 
Sowers 2008, 26-40; sugli aspetti politico-religiosi di questo carme ho in preparazione un lavoro).
21 Per un aspetto, la predicazione del diacono Praulio, vd. Agosti 2003.
22 Una parte abbreviata rispetto alla Confessio. Livrea 1998, 81: «Eudocia procede ad una drastica 
riduzione del lungo excursus della sua fonte, un taglio che si può spiegare - piuttosto che postulando 
un’improbabile lacuna in L o una Vorlage mutila o abbreviata in questo punto - con l’inopportunità 
politica di evocare la sciagurata fama di capitale della magia che la metropoli siriaca, in occasione 
della visita dell’imperatrice, avrà fatto di tutto per occultare»; Bevegni 2004, 53 e 2006b, 401-403 
invece ritiene che qui Eudocia abbia seguito la versione ‘corta’ della Confessio, quella del Vat. Gr. 1809.
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agiografie poetiche (come la redazione in versi della Vita di Proclo di Marino, quella de-
gli Atti di Tecla, o la stessa Parafrasi di Nonno di Panopoli)23, mi chiedo se la scelta della 
leggendaria figura di Cipriano non sia da intendere come un’esaltazione delle origini 
cristiane della città. Il poema, dunque, sarebbe una sorta di corrispettivo cristiano dei 
πάτρια, i poemi di fondazione così in voga presso le municipalità tarde; un esperimento 
non isolato, visto che nello stesso torno di anni un certo Teodoro aveva composto dei 
πάτρια cristiani di Alessandria, in almeno tredici libri24. Per il momento una mera ipotesi 
di lavoro, ma che ha almeno il pregio di accordarsi col carattere ‘militante’ di un epos 
sulla sconfitta dei misteri e della magia pagana ad Antiochia, dove ancora nella metà del 
V secolo i vecchi culti avevano un consistente seguito25. 
Potremmo precisare meglio queste ipotesi se avessimo notizie certe sulla diffusione 
del poema, ciò che non è dato. Non è tuttavia difficile immaginare che Eudocia lo abbia 
recitato in una lettura performativa, com’era usuale nella tarda antichità26. La lunghezza 
considerevole (il primo libro è di 421 versi e il secondo sarà stato ben più lungo dei 473 
superstiti) di per sé non costituisce un ostacolo, se si pensa a più recitazioni27. Peraltro 
indizi interni di una performance si trovano solo nel secondo libro, che è costellato di 
appelli diretti, che Eudocia puntualmente riprende dalla Vorlage28. Essi nella finzione 
narrativa sono ovviamente rivolti da Cipriano agli antiocheni29, ma ottemperano anche 
a funzione allocutiva nei confronti del pubblico presente durante la recitazione30. In 
teoria una recitazione si potrebbe supporre anche solo per il secondo libro; e non è nem-
meno sicuro che Eudocia abbia pensato fin dall’inizio a parafrasare tutto il dossier, le cui 
tre parti del resto hanno avuto trasmissioni indipendenti31.
23 Agosti 2009.
24 Fournet 2003.
25 Liebeschuetz 2011, 326-327. Del resto, tutta la produzione poetica di Eudocia va vista 
come il tentativo di trovare un compromesso e un dialogo con il paganesimo colto (Agosti 
2001a, 296). Per un recente quadro generale della resistenza pagana nel tardo antico si veda 
Caseau 2011.
26 Agosti 2012, 377-380 con ulteriore bibliografia.
27 Il confronto con l’Historia apostolica di Aratore, recitata con successo per quattro giorni 
(Agosti 2012, 379 con bibl.) induce a cautela.
28 Ai vv. 1 (passo discusso infra); 218 πείθεσθ(ε), 354 ὦ φίλοι, 473 φίλοι ἄνδρεc.
29 Su questo aspetto della Confessio latina vd. Van Mal-Maeder 2004.
30 Gregorio di Nazianzo nell’or. 24 esponendo il racconto di Cipriano si comporta allo stesso 
modo, rivolgendosi più volte ai fedeli e in un caso sottolineando l’aspettativa dell’uditorio nei 
confronti di una storia così avvincente. 




Proprio il secondo libro del poema è senz’altro il più affascinante sul piano letterario, 
soprattutto per la presenza dell’ ‘infanzia del mago’: una lunga confessione autobiogra-
fica in cui Cipriano ripercorre la sua carriera e le sue iniziazioni fino all’incontro col 
demonio (vv. 1-274). Ecco come si presenta il viaggio iniziatico di Cipriano nella versi-
ficazione di Eudocia32:
1-10: prologo, la vanità degli idoli
11-14: C. infante consacrato ad Apollo e al serpente
15-20: a sette anni C. è ad Atene, inziato ai misteri eleusini e al culto di Atena
21-40: iniziazione ai misteri Olimpii
41-50: a 15 anni C. apprende i misteri della terra
52-57: ad Argo, iniziazione ai misteri dell’aria e dell’acqua
58-62: a Elide e a Sparta, iniziazione ad Artemide
63-83: in Frigia e in Scizia: iniziazione alle forme di divinazione
84-121: in Egitto: gli spiriti dell’Erebo e i demoni inferi; iniziazione alla magia
121-175: le personificazioni dei mali
176-220: a 30 anni C. viene iniziato ai misteri caldaici e all’astrologia
221-274: visione del Demonio.
Eudocia segue la falsariga del modello agiografico, la Confessio33, di cui peraltro non 
è disponibile una moderna edizione critica: per il greco, noto attraverso due redazioni, 
una più lunga e una abbreviata, esiste adesso una proekdosis nella dissertazione del 2009 
di Ryan Bailey, che ha potuto reperire manoscritti ancora inutilizzati, oltre ai due già 
noti, offrendo un testo che ha il vantaggio di una base documentaria più ampia34. Una 
nuova edizione della Confessio renderà possibile una analisi completa della tecnica para-
frastica di Eudocia, che peraltro i sondaggi offerti finora hanno mostrato non essere af-
fatto lineare. Bevegni ha infatti persuasivamente dimostrato, attraverso alcuni casi esem-
32 La struttura generale del racconto di iniziazione della Confessio è stata ben individuata da 
Festugière 1950, 40 n. 4: 1) conoscenza dei misteri (interpretati allegoricamente: Festugière ri-
manda a Salust. De diis 4), 2) conoscenza delle forme di divinazione; 3) apprendimento della 
magia in Egitto; 4) studio dell’astrologia presso i Caldei. Eudocia aveva ben compreso questa 
struttura.
33 Nota anche in recensioni latina, copta, paleoslava, etiopica.
34 I due codd. noti erano il Par. gr. 1506 del X sec. (usato anche per gli Acta sanctorum di 
settembre, 1706 testo di Maran rivisto da Klee), che contiene una versione più lunga (P), e il Vat. 
gr. 1809 (X sec.) che ha una versione in taluni punti abbreviata (V). Ad essi si aggiungono Vat. gr. 
797 (X sec., S) vicino a P; Par. gr. 1485 (X sec., N) 
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plari, che Eudocia non segue fedelmente la recensione di P o quella di V, ma o innova sul 
materiale esistente o più probabilmente aveva dinanzi una recensione ancora diversa35.
La lista di iniziazioni della Confessio (capp. 1-6) già nel 1846 aveva attirato l’attenzione 
di Ludwig Preller, il primo a sottolinearne l’importanza per la storia del paganesimo 
tardo antico. Preller pubblicò un estratto greco (nella redazione parigina) relativo ai mi-
steri, che susciterà più tardi l’interesse di Nock, di Nilsson e di Festugière36. Il giudizio 
sul valore storico di questo racconto non è tuttavia unanime. Nilsson, ad es., convinto 
che la Confessio fosse stata composta da qualcuno contemporaneo ai circoli neoplatonici 
di Giuliano, riteneva che la descrizione dei misteri, per quanto romanzesca, fosse basata 
su dottrine e idee del IV secolo37; fiducia non condivisa da altri studiosi38. Difficilmente, 
tuttavia, si uscirà da impressioni o giudizi parziali finché non verrà fatta un’analisi pun-
tuale dei dati. Solo uno studio dettagliato, infatti, potrà stabilire il grado di credibilità, 
totale o parziale, della Confessio come fonte per ricostruire il politeismo nella secon-
da metà del IV secolo39; e al tempo stesso permetterà di comprendere come venivano 
presentati in uno scritto cristiano ‘popolare’ i riti misterici e la divinazione40. L’analisi 
storico-archeologica, cioè, dovrà essere affiancata da quella più propriamente letteraria. 
Un confronto ad esempio andrà fatto con liste consimili, come quella dei falsi dèi pagani 
contenuta nell’Omelia 10 Datema di Asterio di Amasea, in cui vengono menzionate 
Demetra e Kore e i misteri eleusini, Dioniso, Eracle e Asclepio41; o la lista delle divinità 
pagane di Gaza al par. 64 della Vita di Porfirio di Marco il Diacono42; o quella sorta di 
ἀκούcματα costituiti da elenchi di oracoli ridotti al silenzio, che risalgono a Clemente 
35 Vd. Bevegni 2004-2005; 2006a, 28-30; 2006b. Allo stesso modo Eudocia si comporta nel 
rendere la Conuersio. 
36 Cook 1914, I 110-111; Nock 1927; Nilsson 1947 (vd. anche Picard 1950); Festugière 
1950, 37-40, 369-383.
37 Nilsson 1957, 167-168.
38 Graf 1995, 94: «Va da sé che l’elenco è una pura invenzione, e che l’autore ha un’idea 
molto vaga della religione pagana greca, frutto di una lettura frettolosa dei testi anteriori. Eppure 
quest’elenco è significativo, perché fa capire che l’epoca scorgeva una stretta relazione fra magia 
e misteri»; sul passo come catalogo euristico della scienza magica e misterica si veda anche 
Festugière 1950, 40 n. 4. 
39 In mancanza di un tale studio appare quantomeno azzardato citare la Confessio come fonte 
sic et simpliciter, come fanno Saradi - Eliopoulos 2011, 292 a proposito dei misteri di Era ad Argo.
40 Uso ‘popolare’ nel senso stabilito da Cameron 1991, 108 ss. Nell’or. 24.11 Gregorio rico-
nosce il carattere appassionante della storia di Cipriano: ποθεῖτε τὰ ἑξῆc, οἶδ᾿ ὅτι, τοῦ διηγήματοc. 
ἀγωνιᾶτε γὰρ ὑπὲρ τῆc παρθένου καὶ τοῦ ἐραcτοῦ οὐχ ἧττον («volete sapere il seguito del racconto, 
lo so bene. Siete in pena per la vergine e anche per l’innamorato [Cipriano]»).
41 Sul cui carattere di mero repertorio ad effetto vd. Chuvin 2004, 16-17.
42 Di assai dubbio valore storico: Chuvin 2004, 25-27; Barnes 2010, 260-283.
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Alessandrino e che sono molto diffusi nell’apologetica del IV e V secolo43; tutti casi 
in cui le esigenze narrative sono prevalenti e prescindono perciò da una reale informa-
zione storica.
Queste considerazioni valgono, a maggior ragione, per la riscrittura di Eudocia. Lo 
studio della tecnica parafrastica, oltre che stabilire quale redazione della Confessio la po-
etessa utilizzava dovrà individuare gli scarti dal modello e le modifiche (abbreviazioni, 
espansioni, aggiunte di dettagli): i fattori, cioè, che hanno guidato le intenzioni dell’im-
peratrice e il suo progetto culturale44. Un lavoro ancora in massima parte da fare45. 
Sul piano più squisitamente letterario questo lungo passo mostra il gusto, tipico della 
poesia tardo antica, per la forma catalogica46 e in particolare si iscrive nella tradizione, tipi-
ca della poesia cristiana, del catalogo di divinità e riti pagani ingannevoli. In tale tradizione 
rientrano poemetti come il Carmen aduersum senatorem e soprattutto il Carmen contra 
paganos, che presentano entrambi elenchi di divinità e riti ingannevoli47; e un preceden-
te diretto, sicuramente noto ad Eudocia, andrà individuato da questo punto di vista nel 
carme II 2,7 di Gregorio di Nazianzo, un protrettico rivolto a un colto pagano perché 
abbandoni l’errore del politeismo e nel quale Gregorio sfoggia un’erudizione compiaciuta 
e sarcastica enumerando gli dèi e i culti da cui i pagani si fanno irretire.
Un altro aspetto assai importante è quello del viaggio che Cipriano compie nella geo-
grafia sacra del paganesimo. Sul piano storico-religioso già il modello deve molto ai viaggi 
di Pitagora e a quelli di Apollonio di Tiana – come è stato più volte notato dagli studiosi48 
–; ma soprattutto esso è stato concepito anche come un fallace antitipo di quella ‘apostolic 
geography’ che Scott Johnson ha dimostrato essere alla base dell’agiografia cristiana tardo-
antica, vale a dire una percezione/utilizzazione dello spazio in base alle esigenze narrative49. 
Tale attitudine mentale è evidente in ogni tappa del viaggio, soprattutto in quella in Egitto, 
43 Agosti 2003, 547-548.
44 In generale, il giudizio di Festugière sulla Confessio vale anche per la versione eudociana: «on 
a voulu corser la légende, et on y a employé toutes les ressources de l’ “érudition” et de l’ “art”».
45 Le benemerite note della traduzione di Bevegni 2006a costituiscono comunque un primo 
orientamento in un testo così complicato.
46 Cfr. Roberts 1989, 59-61; Agosti 2004, intr. a Dion. 26.
47 Col Carmen contra paganos i versi di Eudocia condividono anche lo ψόγοc del protagonista, 
organizzato secondo le tre tappe di γένοc, ἀνατροφή e πράξειc (cfr. Bartalucci 1998, 43-47).
48 Vd. Sowers 2008, 204-254, che offre la presentazione più estesa, con un’ottima presentazio-
ne dello status quaestionis e discute di alcuni punti in modo convincente.
49 Cfr. la definizione di Johnson 2011, 6: «“Apostolic geography” is the cartographic or cog-
nitive basis that I argue underlies many late antique saints’ Lives and other types of hagiograph-
ical literature. In particular, apostles and saints both claim certain regions of the known world, 
the oikoumene, in accepted patterns - patterns manipulated in a number of different ways to suit 
the needs of individual narratives».
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presentato come la terra della magia e dell’oscurità50, dove Cipriano vede le personificazio-
ni dei mali in una lunga galleria dei vizi che costituisce una sorta di revisione tardoantica 
della Tabula di Cebete, o se si preferisce una Psychomachia greca. La scelta di Menfi come 
luogo di iniziazione non è casuale e denota una certa conoscenza dell’Egitto del IV secolo, 
evidente anche nella descrizione dei demoni e dei vizi come ha mostrato Kákosy51.
Eudocia trovava in questi dettagli della Vorlage la possibilità di intervenire nel dibattito 
culturale del V secolo. La visione negativa dell’Egitto52, ad esempio, come terra della ma-
gia e del demonio va inserita nel più ampio quadro del dibattito fra intellettuali cristiani e 
pagani: sempre a Costantinopoli, con tutta probabilità, verso la metà del V secolo, l’autore 
delle Argonautiche orfiche pone in Egitto e in Libia le rivelazioni sugli dèi che Orfeo ha 
trasmesso agli uomini (vv. 100-102); qualche decennio più tardi ad Alessandria Orapollo 
comporrà il trattato sui geroglifici e sul loro significato simbolico e sapienziale. Eudocia 
era ovviamente ben al corrente (anche per esperienza diretta, avendo vissuto col padre 
Leonzio per un periodo ad Alessandria) dell’importanza data alle tradizioni egiziane dagli 
intellettuali pagani, in primo luogo dai neoplatonici alessandrini; e d’altronde anche i cri-
stiani in Egitto non si astenevano dal ricorrere alla magia ancora nel V secolo53.
Eudocia attraverso l’exemplum della biografia di Cipriano si proponeva il compito 
di mostrare l’inganno di questa falsa sapienza54. L’atteggiamento apologetico attraversa 
tutto il poemetto, e diventa eloquente quando esaspera la Vorlage. Ad esempio, nel de-
scrivere l’esperienza di Cipriano a Babilonia (San Cipriano II 180-190) Eudocia si lascia 
andare a una espansione del modello: 
50 Cfr. Livrea 1998, 82; Bevegni 2006a, 148 n. 40. Sull’Egitto come terra della magia vd., fra 
gli altri, Zago 2010, 122-145 e Haas 1997, 150-152 (Alessandria).
51 Kákosy 1984, che conclude (p. 113): «les problèmes soulevés par le texte extrêmement 
obscur de la légende ne peuvent être résolus que par l’interprétation exacte de la religion égyp-
tienne tardive». A Menfi, secondo Girolamo, i sacerdoti di Imhotep-Asclepio praticavano la ma-
gia nera (Vita Hilarionis 21).
52 Essa era tutt’altro che univoca nell’età di Eudocia, come mostra un poeta attivo a 
Costantinopoli poco dopo la metà del secolo, l’anonimo autore della Metafrasi dei Salmi in esa-
metri. Questi nella προθεωρία premessa alla sua metafrasi (vv. 36 sgg.) preferisce evocare l’idea 
dell’Egitto come prima regione ad essersi convertita al cristianesimo (basata su Ps. 67,74), certo 
anche perché lui stesso di origine egiziana.
53 Shandruk 2012; del resto la politica repressiva nei confronti delle pratiche magiche (Dickie 2003, 
242ss.) ne testimonia il vigore. Originario di Tebe egizia era, ad es., Giovanni ‘il Follatore’, cristiano, di 
cui racconta Zaccaria Scolastico nella Vita di Severo: a Beirut era passato al paganesimo e alla magia 
per conquistare l’amore di una donna e poi fatto ravvedere dai vecchi correligionari, che lo costrinsero 
anche a bruciare i libri di magia (Zach. V.  Seu. p. 60-62 Kugener; vd. Chuvin 2012, 116-118, 259-260). 
La storia di Giovanni ha molte somiglianze con quella di Cipriano, tanto che mi chiedo se non sia stata 
costruita a partire da questa: mi riprometto di sviluppare altrove la questione.
54 Progetto che è alla base della poesia cristiana in metri classici dei secoli IV e V: Agosti 2011a.
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Χαλδαίων δ᾿ ἱκόμην γε παλαιγενέων πόλιν ἀνδρῶν,  
καὶ μάλ᾿ ἐπιcπέρχων, δρόμον αἰθέροc ὄφρα δαείην,  
ὅν κ᾿ αὐτοί φαcιν οὗτοι ἐπὶ φλογεροῦ πυρὸc εἶναι,  
τούτων δὲ κριτοὶ ἄνδρεc ἐπὶ φάεοc νοέουcιν.  
ἔνθεν ἐγὼν ἐδάην ἄcτρων φύcιν ἀλλοπρόcαλλον -            185 
εὖτέ τιc ἐκ καλύκων βοτάνην δρέψηται ἄπειρον -        
ἀcτρῴαc τε φάλαγγαc ἐειδομέναc πολέμοιcιν.
αὐτοὶ cυγγενίαc καὶ δώματα δεῖξαν ἑκάcτου  
ἠδ᾿ ἄρα τῶν φιλίην, αὐλὰc βρώμην τε πόcιν τε
καὶ νοερὴν φιλότητα τελιcκομένην ἐπὶ φωτί55.
È difficile non cogliere in questi versi la passione per l’astrologia, che tanti intel-
lettuali dell’epoca condividevano; passione pericolosa, che già ad Antiochia era stata 
duramente repressa nelle epurazioni del 371-372, illuminate dai roghi dei libri56 e nelle 
quali era caduto anche Massimo di Efeso, il maestro di Giuliano, autore forse in prima 
persona di un poema astrologico57.
L’arcana sapienza si risolve infatti in amaro disincanto. Così Cipriano apostrofa il 
demonio in II 422-430:
ἀτρεκὲc οὐδὲ ἕν ἐcτιν, ὅ περ θεοῦ ἄντα τελείειc·  
φάcματα δ᾿ εἰcὶ μόνον καὶ ἀχλύϊ πάντα ἔϊκται.   
ὤλεcαc ἡμετέρην κραδίην καὶ ἐλπίδα πάμπαν  
καὶ λογικῶν πραπίδων πολυμέρμερον ἤλαcαc ἐcμόν.        425   
αὐτὰρ ἐμὴν βιοτὴν κακίῃ κατεδάρψαο δεινῇ  
καὶ φύcιν, ἥν περ ἐγὼ λάχον, ὤλεcαc ἐκμαγίοιcιν.  
ἤλιτον ἐκπάγλωc φρέναc ἐκ cέο ἠπεροπευθείc.  
ἄφρων καὶ δυcεβὴc γενόμην, cοὶ πάνθ᾿ ὑποείξαc.  
μαψιδίωc cοφίην δὲ μάθον, προτέρων δέ τε βύβλουc58.     430    
55 «Raggiunsi in gran fretta la città dei Caldei di antica stirpe, per conoscere il corso dell’etere, 
che quelli dicono consistere di fuoco ardente, mentre i più dotti di loro lo ritengono fatto di luce, 
Là io appresi la natura multiforme degli astri - come se uno cogliesse dai calici una pianta infinita 
- e vidi schiere di stelle simili a eserciti in armi. Quegli uomini mi mostrarono affinità e domicili 
di ciascun astro e i loro rapporti amicali, nonché cibi, bevande e l’unione intellettuale che si 
realizza nella luce» (trad. Bevegni 2006a, 105).
56 Chuvin 2012, 55-60.
57 Su questa figura e la sua probabile identificazione con l’autore del poemetto περὶ καταρχῶν 
vd. adesso Zito 2012.
58 «Nulla è saldo, di quanto compi contro Dio; sono soltanto fantasmi, e assomigliano tutti a 
caligine. Hai distrutto il mio cuore e la speranza in tutto, e hai scatenato lo sciame assillante dell’intelletto 
logico; hai divorato la mia vita nella cattiveria orrenda e la natura che ho avuto in sorte hai rovinata con 
impressioni di magia. Grandemente sbaglia, ingannato nell’anima da te. Stolto ed empio divenni, a te 
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Conf. 12, p. 62,18-20 e 13, p. 64,1-7 B. οὔτε οἱ τύποι σου οὔτε οἱ θεcμοί cου, οὓc 
ἀντέθηκαc τῇ εὐσεβείᾳ, ἀληθεῖc εἰcι, ἀλλὰ πλάνη καὶ φανταcία. διέφθειράc μου τὴν 
διάνοιαν, ἀπώλεcάc μου τὴν ψυχήν, τὰc ἐλπίδαc μου διέρρηξαc, πᾶcάν μου τὴν λογικὴν 
κατάcτασιν εἰc χάοc κατέcπαcαc, ἀπώλεcαc τὴν ζωήν μου καὶ τῇ κακίᾳ κατεδαπάνηcαc 
καὶ πᾶcάν μου τὴν κατάcταcιν τῆc φύcεωc διώλεcαc, μεγάλωc ἐπλανήθην, πιcτεύcαc 
cοι, ὑπερβαλλόντωc ἠcέβηcα, ἀφρόνωc ἠνέχθην, ἐπιδούc cοι ἐμαυτόν· ἐματαιώθην ἐπὶ 
γράμμαcι, τῇ παιδείᾳ μου ἐπιβλαβῶc ἐχρηcάμην, ὑπακούcαc cου.
Questi versi proclamano letteralmente la sconfitta delle arti magiche, e a un livello 
connotativo anche quella del paganesimo, scegliendo con cura il linguaggio. Al v. 422 
ἀτρεκήc non è solo un vocabolo epico, ma in poesia cristiana è terminus technicus59: come 
tale appare ad esempio nella famosa epigrafe di Demeas a Efeso, SGO 03/02/48,2, in 
cui ἀτρεκίηc... cῆμα è la croce eretta al posto della statua di Artemide. Al verso seguente 
i φάcματα sono ἀχλύc, ‘bruma’, termine omerico che in età tarda designa – al termine di 
una lunga risemantizzazione – l’errore del paganesimo60, che è capace solo di esprimere 
φάcματα, esattamente come Gregorio di Nazianzo scriveva a Nemesio che gli uomini 
sono «artefici di cose che non hanno esistenza [τέκτονεc  οὐδὲν ἐόντων], e si fanno 
prendere in giro da sogni [ὀνείροιc / Παιζόμενοι]» (carm. II 2.7.88-90).
Si tratta solo di una generica requisitoria del paganesimo? Al v. 430 l’identificazione fra 
arti magiche e paganesimo è conclusa con l’espansione della Vorlage, tramite l’aggiunta di 
προτέρων... βύβλουc. I libri degli antichi sono quelli della sapienza ellenica di cui Cipriano 
si deve liberare (e che infatti brucia alla fine della Conuersio)61. La climax sulla distruzione 
dei libri ‘antichi’ era pensata per colpire chi di questi libri aveva fatto un vero e proprio cul-
to. Difficile sottrarsi all’impressione che qui il bersaglio polemico fossero gli intellettuali 
neoplatonici. Fra i tanti passi che si potrebbero addurre, alcuni versi degli inni di Proclo 
sono forse i più significativi. Cominciamo con Hymn. 4,5-7:
κλῦτε, cαωτῆρεc μεγάλοι, ζαθέων δ᾿ ἀπὸ βίβλων
νεύcατ᾿ ἐμοὶ φάοc ἁγνὸν ἀποcκεδάcαντεc ὁμίχλην,
ὄφρα κεν εὖ γνοίην θεὸν ἄμβροτον ἠδὲ καὶ ἄνδρα.62
in tutto cedendo. Inutilmente appresi la saggezza, e i libri degli antichi» (trad. Salvaneschi 1982, 463). 
Al v. 427 il ms. ha εκμαcιοιcι: Bevegni 2006a, 168 n. 170 preferisce la correzione di Bandini ἔργμαcι cοῖcι 
invece di ἐκμαγίοιcι di Ludwich.
59 Gregorio di Nazianzo (AP VIII 5,3, VII 4, XV 3, 118,6 etc. [12x]); Eudocia, S. Cypr. I 210, 
II 447; Nonno, Par. I 45,54, IV 120,8.80,87, XIV 64, XVI 23, XVII 58, XVII 181, dove rende 
ἀλήθεια della Vorlage.
60 Ne ho trattato in Agosti 2011b.
61 Così anche Salvaneschi 1981, 178-179; Bevegni 2006a, 137 n. 100 e 169 n. 172.
62 «Salve, grandi salvatori, e concedetemi pura luce, disperdendo la bruma affinché io sappia 
riconoscere un dio immortale da un uomo».
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L’immagine della ‘caligine’, la citazione del passo omerico (Il. V 128) inteso dai pla-
tonici come simbolo della liberazione dall’oscurità e della filosofia, risemantizzazione, 
nonché i ‘libri divini’63, costituiscono un perfetto contraltare ai versi di Eudocia. E ancora 
in Η. 3.2-5 Proclo si rivolge alle Muse, invocandone i libri «che risvegliano la mente»:
αἳ ψυχὰc κατὰ βένθοc ἀλωομέναc βιότοιο
ἀχράντοιc τελετῇcιν ἐγερcινόων ἀπὸ βίβλων
γηγενέων ῥύcαντο δυcαντήτων ὀδυνάων.64
Al contrario, Eudocia vuol disvelare quanto sia illusoria questa illuminazione.
3. Per un commento
La sconfitta del paganesimo esemplata attraverso la biografia di Cipriano è espressa 
nel poema con un linguaggio immaginifico, dalle stratificazioni sorprendenti65, e spesso 
privo di perspicuità o comunque costellato di difficoltà interpretative. Qui di seguito 
vorrei offrire alcuni esempi degli spunti di analisi letteraria e dei problemi che questa 
sezione del poema pone,
a) Il prologo della biografia di Cipriano segue piuttosto da vicino la Vorlage, II 1-10:
Ὅccοιc δὴ Χριcτοῦ πολυυμνήτοιο μέμηλε  
πίcτιc μυcτιπόλοc, θαλεροῖc ἐμέθεν δακρύοιcι  
λεύccατε, ὄφρα μάθητε, πόθεν τόcον ἐcτί μοι ἄλγοc-  
καὶ cάφα οἶδ᾿, ὅτι ἴcτε· ἀληθέα μυθέομαι γάρ -  
ἠδ᾿ ὅccοι τέρπεcθε ἀεικέcιν εἰδώλοιcι,                                       5
πεύθεcθ᾿· ἐξενέπω γὰρ ἐγὼν ἀπατήλια τῶνδε.  
οὐδὲ γὰρ οὐδ᾿ ἕτερόc τιc ἐν ἀνθρώποιcιν ἐμεῖο  
ἔπλετο δύcθρηcκοc καὶ δαίμοcιν ὠμάρτηcεν  
οὐδέ τε μαψιδίων εἰδώλων ἔcκεν ὀπηδόc,  
οὔθ᾿ ὅ πέρ εἰcι μαθεῖν οὔτ᾿ αὖ μένοc ἐcτὶν ἐκείνοιc66.           10        
63 Si veda Saffrey 1992.
64 «(le Muse) che hanno salvato dagli insostenibili dolori terrestri le anime erranti nell’abisso 
della vita grazie ai puri riti dei libri che risvegliano la mente»
65 Come le influenze gnostiche evidenziate da Salvaneschi 1981.
66 «Tutti voi, cui è oggetto di cura la fede mistica in Cristo, molto pregato, guardate alle mie 
lacrime copiose, per imparare da dove mi viene tanto dolore; poiché io dico la verità, e so bene che 
voi lo sapete. E voi che prendete diletto negli idoli turpi, apprendete: poiché io vi rivelo i loro inganni. 
Nessun altro infatti fra gli uomini fu più empio di me, si accompagnò ai demoni e fu seguace degli 
idoli vani, nell’apprendere ciò che sono e quali potenze posseggono» (trad. Salvaneschi 1982, 35).
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Conf. 1, p. 34.1-6 Bailey ὅcοι τοῖc τοῦ Χριcτοῦ μυστηρίοιc προcκόπτετε, τοῖc ἐμοῖc 
δάκρυcιν ἐπιβλέψατε καὶ γνῶτε πάντων τῶν ἐν αὐτοῖc ἐμφερομένων τὴν δύναμιν. 
ὅcοι τοῖc δαιμονικοῖc ἐπιτέρπεσθε τρόποιc, παρ᾿ ἐμοῦ μάθετε τὴν ματαιότητα τῶν 
ἐν αυτοῖc χλευαcμάτων. οὔτε γάρ τιc ὑμῶν ἐμοῦ δειcιδαιμονέστερόc ποτε γενέcθαι 
δυνήcεται, οὔτε διερευνήcασθαι τὰ περὶ θεῶν τῶν λεγομένων, οὔτε ἐφικέcθαι τῆc παρ᾿ 
αὐτῶν ἐνεργείαc
Al v. 4 tuttavia καὶ cάφα οἶδ᾿, ὅτι ἴcτε· ἀληθέα μυθέομαι γάρ è un’espansione del mo-
dello, che ha la funzione di enfatizzare la testimonianza di Cipriano. Dal punto di vista 
formale il sintagma καὶ cάφα οἶδ᾿, ὅτι ἴcτε è la declinazione al positivo di una espressione 
paolina, 2Cor. 12,2-4 (οἶδα ἄνθρωπον ἐν Χριcτῷ πρὸ ἐτῶν δεκατεccάρων – εἴτε ἐν cώματι 
οὐκ οἶδα, εἴτε ἐκτὸc τοῦ cώματοc οὐκ οἶδα, ὁ θεὸc οἶδεν – ἁρπαγέντα τὸν τοιοῦτον ἕωc τρίτου 
οὐρανοῦ), che si trova citata anche all’inizio di un poema della metà del IV secolo, la 
Visione di Doroteo  6 (P.Bodmer 29) οὐκ οἶcθ᾿ οὐδὲ πέπειcμαι ἅ μοι φάνθη [τότε] λαμπρά. 
L’inserimento di sintagmi testamentari nel tessuto epico è ovviamente una delle caratte-
ristiche peculiari della poesia cristiana.
b) Dopo l’iniziazione sull’Olimpo, all’età di quindici anni Cipriano si reca ad Argo, 
dove è iniziato al culto di Era e ai misteri dell’unione dell’aria con l’etere, della terra con 
l’acqua e dell’acqua con l’aria (si sente una eco delle speculazioni fisiche sul nome di 
Era). Il testo greco della Confessio è piuttosto chiaro (2, p. 36, 14-16 B.):
ἦλθον καὶ ἐν Ἄργει ἐν τῇ τῆc Ἥραc τελετῇ, ἐμυήθην ἐκεῖ βουλὰc ἐνότητοc ἀέροc πρὸc 
αἰθέρα, καὶ αἰθέροc πρὸc ἀέρα, ἅμα δὲ καὶ γῆc πρὸc ὕδωρ, καὶ ὕδατοc πρὸc ἀέρα.
Ed ecco come il passo è reso da Eudocia (S. Cypr. II 52-57):
ἔνθεν ἐc ἱππόβοτον θαλερὸν γενόμην κατὰ Ἄργοc·  
ἦν δὲ Τιθωνιάδοc ἔροτιc λευχείμονοc Ἠοῦc.   
μύcτηc δ᾿ αὖ γενόμην, καὶ αὐτόθι ἠέροc ἅμμα  
ἠδὲ πολυπτύχοιο πόλου καὶ εἶδον ἄημα,  
cυγγενίην δ᾿ ὑδάτων καὶ εὐφόρβοιο ἀρούρηc  
ἠδ᾿ αὖτιc δροcερῶν ναμάτων εἰc ἠέρα δῖαν67.
54 ἅμμα corr. Ludwich: ἄμφω L    55 εἶδον corr. Ludwich: ἰcον L   56 cυγγενίην 
corr. Ludwich: cυγγενίηc
67 «Poi andai ad Argo opulenta, che nutre cavalli: vi era la festa di Aurora, sposa di Titone biancove-
stita; divenni anche qui un iniziato: dell’unione dell’aria col cielo dalle molte sfere e viceversa dell’unio-
ne dell’acqua con la terra ferace e ancora dei roridi fiumi con l’aria divina» (trad. Bevegni 2006a, 101).
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Il testo del ms. laurenziano presenta varie difficoltà, che Ludwich ha cercato di sanare, 
mentre Salvaneschi stampa i vv. 54-55 fra cruces e Bevegni traduce cercando di rende-
re grossomodo il senso68. Il problema più rilevante è tuttavia costituito dalla presenza 
dell’Aurora al posto di Era (in una perifrasi di un certo impegno, col raro λευχείμων): 
la soluzione più economica è, ovviamente, supporre che Eudocia leggesse Ἠοῦc nel suo 
modello, come aveva fatto Ludwich seguito da Nilsson69. Certo, non si deve speculare 
più di tanto sulla genesi degli errori e il lapsus di un copista non avrebbe niente di stra-
no. Ma dobbiamo essere pronti ad accettare che Eudocia non abbia riconosciuto questo 
errore, ciò che appare improbabile, vista anche la facilità della correzione (restaurare 
una una τελετή di Era ad Argo era certo nelle possibilità dell’imperatrice). Non ho al 
momento soluzioni convincenti, ma a mio avviso non si può escludere la possibilità che 
Eudocia abbia volontariamente cambiato il testo, pensando che la menzione dei quattro 
elementi si accompagnasse meglio a quella dell’Aurora70. 
c) Ai vv. II 62-76 la sosta in Frigia e in Scizia:
ἀτὰρ Φρυγίηc χθόνα βαίνων  
μαντιπόλοc γενόμην πινυτὸc μάλα, ἐκ πραπίδων δὲ  
ἥπατοc ὅccα πέλουcιν ἐγὼν ἐδάην κατὰ μέccον,  
ἐκ Cκυθέων δ᾿ οἰωνοὺc cήματά τ᾿ ἠχήεντα                          265
ἠδ᾿ ἄρα καὶ ζῴων καμπτὰc ἐπὶ τοῖcι πορείαc,  
κληδόναc αἰζηῶν, τοί κεν τὰ ἔπειθ᾿ ὁρόωcι,  
βόμβουc δουρατέων cανίδων, πετρῶν δέ θ᾿ ὁμοίωc,  
φωνὰc δ᾿ ἐκ τύμβων πρόπαλαι κατατεθνηώτων,  
δοῦπον δ᾿ αὖ θυρέων, παλμοὺc βροτέων μελεδωνῶν,           270
ὄγκουc δ᾿ αἱματόενταc, ὅcοι μέλεα χραίνουcιν·  
εὖτε δὲ μυρμήκων βρώμη κατὰ ἅψεα βαίνει·   
καὶ μύθων ὀάρουc καὶ ἀριθμοὺc αὖτ᾿ ἐπέων γε·  
καὶ cαρκὸc ὁρατούc γε πόνουc, cτήλαc φύcιοc δέ·  
ὅρκοι δ᾿ ὅccοι ἔαcιν ἀληθέεc ἠδὲ καὶ οὐκί·                              275
ἠδὲ καὶ ὅccα πέλουcιν ἐναντία μήδεα φωτῶν71.
68 Cfr. Bevegni 2006a, 145 n. 23.
69 Nilsson 1947, 169 n. 8. Anche la versione copta della Confessio (secondo il ms. Pierpont 
Morgan), tradotta da M.Malinine apud Festugière 1950, 374-383: 376 reca: «Ensuite j’allai à 
Argos, je célebrai la fête de Héra et (là) on m’apprit comment on sépare les femmes de leurs 
époux et comment on jette la haine entre les frères et les amis. J’appris l’unité de l’Air et de 
l’Ether et la façon dont la Terre s’associe à l’Eau, cinque que, d’autre part, l’Eau à l’Ether».
70 Non ho potuto vedere: A.D.Oikonomou-Laniado, Argos à l’époque paléochrétienne. 
Contribution à l’étude du Péloponnèse Byzantin, Oxford, 2003. 
71 «Poi, arrivato in terra di Frigia, divenni indovino di grande sapienza e delle viscere appresi 
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Conf. 2, p. 36,19-20 e 38,1-7 B. κατὰ τὴν μαντικὴν κατείληφα παρὰ Φρυγῶν 
καὶ ἠπατοcκοπίαν ἔμαθον καὶ ἐν βαρβάροιc οἰωνιcμὸν [οἰωνῶν κρούcματα V] καὶ 
τετραπόδων καμπὰc [καμπτάc codd.], καὶ γνωcτικῶν κληδονιcμοὺc καὶ φωνὴν 
τριcμοῦ παντὸc ξύλου  καὶ λιθοῦ καὶ νεκρῶν ἐν τάφοιc καὶ θυρῶν ψόφουc καὶ παλμοὺc 
μελῶν. ἔγνων καὶ αἱμάτων φορὰc [φθοραc V] ἐν τοῖc cώμαcι κατ᾿ ἐνέργειαν καὶ 
μυρμηκιαcμῶν cυcτάcειc καὶ ἀναcτάcειc καὶ βολὰc λόγων καὶ ἀριθμῶν εἰc λόγουc καὶ 
λόγων εἰc ἀριθμοὺc καὶ ἐπιπολαίουc κακώcειc cωμάτων ὡc φυcικὰc καὶ τὰc φυcικὰc 
ὡc ἐπιπλάcτουc καὶ ὅρκουc ἀκουομένουc καὶ μὴ ἀκουομένουc καὶ cυμφωνίαc εἰc 
ἐναντίωcιν. 
Il catalogo delle forme di aruspicina, un bell’esempio di congeries, è interessante per più 
rispetti72. A livello letterario, Eudocia doveva aver presenti analoghe liste di tecniche 
aruspicine condannate dai Padri, come ad es. Ioh. Chrys. Comm. in Jer., PG 74, 6473:
[i ‘servi dell’arte diabolica’] αὐτοὶ γὰρ οἱ ἀλευρομάντειc, καὶ ἡ διὰ τῶν μωριῶν 
μαντευομένη Πυθία, καὶ ἡ διὰ cπλάγχνων, καὶ πτήcεωc, καὶ κλαγγῶν, cυμβόλων τε 
καὶ πταρμῶν, καὶ κληδόνων, καὶ βροντῆc, καὶ χειρῶν, μυῶν τε καὶ γαλῆc, καὶ τρυcμῶν 
καὶ ὤτων ἤχου, καὶ cώματοc παλμῶν, καὶ χαλίκων, ῥάβδων τε καὶ φλοιῶν, διὰ νεκρῶν 
τε καὶ γαcτρόc, ὀνομάτων τε καὶ ἄcτρων καὶ φιαλῶν, μυρίων τε ὅcων τοιούτων.
La Frigia era tradizionalmente vista come la patria delle pratiche mantiche relative 
agli uccelli74 e il testo della Confessio non pone difficoltà, se non nella notazione enig-
matica ἐν βαρβάροιc75: Eudocia, coerentemente con l’uso linguistico del suo tempo, ha 
interpretato la notazione generica come un’allusione agli Sciti (che a Bisanzio sono un 
quanto sta scritto nel fegato. Dagli Sciti imparai la divinazione mediante gli uccelli e i loro segni 
canori, e ancora l’incedere irregolare degli animali, le profezie degli uomini che sanno vedere il 
futuro, i rumori degli assi di legno nonché delle pietre, le voci provenienti dalle tombe di morti 
dal tempo dei tempi. E poi il cigolio delle porte, i palpiti delle umane ansie, i gonfiori sangui-
nolenti che lordano i corpi e i formicolii che percorrono le membra; e intrecci verbali e numeri 
di parole; e travagli visibili della carne e immagini della natura; e quanti giuramenti sono veri e 
quanti non veri; e tutti i pensieri ostili degli uomini» (Bevegni 2006a, 101).
72 Alcune minime questioni testuali: la lezione di V οἰωνῶν κρούcματα che è chiaramente pa-
rafrasata da Eudocia al v. 275; più difficile invece la questione della variante φοράc / φθοράc, visto 
che la parafrasi al v. 271 sembrerebbe contemplarle entrambe.
73 Vd. Costanza 2009, 11-12. Cfr. anche Aug. doctr. christ. II 20,30ss. e per il dibattito cristia-
no sulla divinazione e la magia Kahlos 2007, 110ss..
74 Cfr. ad es. [Nonn.] Comm. in Greg. Naz. Or. IV 71 p. 141-142 Nimmo Smith (un elenco 
che comprende anche la palmomanzia).




nome comune per indicare i barbari). Nel rendere la palmomanzia76 παλμοὺc μελῶν di-
venta παλμοὺc βροτέων μελεδωνῶν, che non credo dipenda da una variante o sia un erro-
re (come vorrebbe Bevegni): al contrario, Eudocia interpreta correttamente la pratica, 
visto che si trattava di trarre indizi sul futuro dai movimenti incontrollati e involontari 
del corpo.
d) L’iniziazione alla magia e ai misteri si chiude con la visione del demonio in Egitto 
(vv. 221-274) il quale rende omaggio a Cipriano, causando meraviglia negli astanti (II 
26-230):
ἔνθεν κυδαίνων με κακῶν cτίφοc ἐγγυάλιξε  
λυπρὸν δαιμονίων, καὶ ἐκθρῴcκοντι ἔειπε·  
‘Κυπριανέ, κρατερόc τιc ἔφυc βροτόc.’ ἐκ δὲ καθέδρηc  
ἀνcτὰc προύπεμψεν, θάμβοc δ᾿ ὁρόωcι παρέcχεν·  
ἔνθεν ὁμῶc γεραροί με τίον κείνου μάλα πάντεc77
Scena che per alcuni particolari (il θάμβοc, i γεραροί) ricorda quella in cui nella Visio 
Dorothei il protagonista si pone davanti ai sei γέροντεc (vv. 35-58, purtroppo assai fram-
mentari) venendo omaggiato (ma anche peccando subito dopo di arroganza). Se così 
fosse, ci troveremmo dinanzi a un bel caso di oppositio in imitando, perdipiù con un 
poema (la Visione) che non sembra aver avuto una circolazione al di fuori della cerchia 
che l’ha prodotto. 
76 Si veda Costanza 2009 per uno studio dettagliatissimo e un corpus aggiornato dei prontuari 
relativi a questa tecnica divinatoria.
77 «E quindi dandomi gloria mi fece garante su una triste folla di demoni malvagi, e disse 
al mio venir via: “Tu, o Cipriano, sei un uomo potente”. Alzatosi dal suo trono mi congedò e 
causò meraviglia agli spettatori: e tutti gli anziani da allora mi onorarono così come lui» (trad. 
Salvaneschi 1981, 49).
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